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Max Peter Baurrumn 
Äußerlich betrachtet, scheint die kosmologisch-religiöse Weltvorstel-
lung der Indios im Hochland der Anden in vielen Erscheinungen 
synkretistisch. Dennoch ist das zentralamhne System der \Veltauffas-
sung in seiner Tiefenstrnktur auf traditionelle Weise wirksam geblie-
ben, wenn auch mit christlich gepr;igten Glauhenspraktiken verf1och-
ten und in einem gleichberechtigten Nebeneinander und Ineinander 
von zwei Lebenswelten durchwirkt. Zum Beispiel hezeiehnet der 
Name der Mutter Gottes die konkrete Gestalt um\ Form der viel 
älteren Vorstellung der weiblichen Erdgottheit l'aclmmama. Ande-
rerseits wird Christus oder »Vater (Heiliges) Kreuz« (Tata Krns) oft 
mit der männlichen Erdgottheit Pachahlta identifizieit. Traditionelle 
Vorstellungen haben in diesem Sinne eine Erweiterung erfahren, sie 
re-interpretieren das alte Konzept dynamisch mit neuen, von außen 
herangetragenen Namen und Inhalten, ohne in ihrer Grundsubstanz 
Wesentliches zu verändern. Die Flexibilität der als »andin« bezeich-
neten Denk- und Verhaltensstrukturen gründet wohl in erster Linie 
darin, daß das Andere, das Fremde, das von Außen eindringt, in 
seinem polaren Gegensatz prinzipiell komplementär zum Eigenen, 
Bekannten und Innen verstanden wird. Dies unterscheidet sich vom 
christlich orientierten Denken, das - von der Logik des Wahrheitsan-
spruchs her gesehen - im wesentlichen der Ausschließlichkeit ver-
pflichtet bleibt. Ist das andine Weltbild von seinem Ansatz her 
prinzipiell dual und interpretiert polare Gegensätze als sich gegensei-
tig ergänzende Teile des einen umfassenden Ganzen, so erscheint 
das christlich-cartesianische Denken mit seinem rigiden Ansatz 
primär ausschließend, monistisch. 
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Tijsi Wiraqucha, 
Qaylla Wiraqucha, 
T'ukapu ajnupuyuj, 
Wiraqucha, 
Kdmaj, churaj, 
Qhari kachun, 
Wanni kachun, 
Nispa niraj. 
Quelle des Seins, Wiraqod1a, 
immer anwesendes Schöphmgsprin-
zip, 
elegant und herrlich gekleidet, 
Schöpfungsprinzip, 
das beseelt und Lehen gibt, 
und das \Verden von Mann 
und Frau 
durch ein Wort erschafft. 
Vergleichbares bezeugt das um 161:3 von Santacruz Pachacuti Yam<JUi 
überlieferte tiefsinnige Gedicht, das nach solchen bipolaren, all-
durchdringenden und voneinander ahhiingigcn Ur- oder Energie-
kräften fragt: »Wo bist Du?« - maypin kankii' - »oh Lebenskraft, 
Wurzel aller Dinge?« (Hanison 1989:92-.5). 
Ah, Wiraqocha tiksi qhapaq 
kay qari kachun 
kay wanni kachun 
Maypin kankii' 
manachu rikuykinwn 
hananpichum 
urinpichum 
intiqa killaqa 
punclwwqa tutaqa 
poqoyqa chirawqa 
manan yanqachu 
karnachiSlfil11l purin 
Oh, Lebenskraft, Wurzel aller Dinge, 
oberste Macht, 
du sagst, laß Mann werden, 
du sagst, hJl Frau werden 
Wo bist du? 
Kann ich dich nicht sehen? 
Oben? 
Unten? 
Sonne, Mond, 
Tag, Nacht, 
Regenzeit, Trockenzeit 
nicht ohne Sinn, 
auf (höchste) Anordnung hin, 
folgen sie ihrem Weg. 
Alles Geschaffene folgt dem V rprinzip der polaren Gegensiitze. 
Oben ist miinnlich, unten ist weiblich. Komplementär ist das Gestir-
nenpaar Vater Sonne (inti) und Mutter Mond (killa). Es gibt 
miinnliche und weibliche Sterne: den miinnlichen Morgenstern 
achachi umri und den weiblichen Abendstern apachi umri (Harrison 
276 




ehe Bilder in neuer Zeit erweitert. In dem Mutteraspekt manifestiert 
sich das Zeitlose als konkretisierte Manifestation des geschichtlich 
Bedingten. Das Prinzip Pachamama wird in der geschichtlichen 
Überlagerung als Mutter Gottes (Mamita) bzw. als Jungfrau Maria 
( wirjin, 11usta) wiedergeboren. Es wird immer wieder von neuem und 
während den lokalen und individuellen Festen als Ausdruck eines 
überzeitlichen Lebens- und Fruchtbarkeitsprinzips gefeiert. Die 
zahlreichen integrie1ten Marienkonzepte, wie die der Virgen de 
Candela1ia, der Virgen de Copacabana, der Virgen de! Carmen oder 
der Mamita Asunta (Mariä Himmelfahrt), sind in ihren historisch-
konkretisierten Aspekten jenseits von Raum und Zeit auf den allge-
meinen Urgrund der Pachamama-Vorstellung zu interpretieren. Das 
allgemeine Prinzip Pachamama ist gleichsam in der individualisierten 
christlichen Maria wiedergeboren. Es erschließt sich als konkrete 
Manifestation in lokaler Form zu einer bestimmten Fiesta-Zeit. Die 
zahlreichen »Marien« charakte1isieren durch ihre individuellen 
Eigenschaften die herausgehobenen lokalen Zeit- und Raumaspekte 
eines ihnen zugrunde liegenden, allgemeinen weiblichen Wirkungs-
prinzips. Neben diesem Wirkunsgprinzip existiert aber auch das 
männliche Ursacheprinzip. In ihrer Komplementarität ergänzen sich 
die beiden polaren Grundkräfte, garantieren in ihrem Zusammen-
treffen auf schöpferische Weise den Fortbestand dessen, was ist. Dies 
gilt insbesondere für »diese Welt« des Menschen, die aus dem 
Zusammentreffen der »Welt oben« und der »Welt unten« heivorge-
gangen ist und immerwährend in deren Einflußbereich bleibt. 
»Pachamarrw tamhien tiene su esposo«: Das Prinzip Erdmutter hat 
auch einen Mann (Firestone 1988:26). Die männliche Entsprechung 
findet die Erdgottheit im komplementären Prinzip des Pachatata 
(tata = Vater). Pachatata ist der schöpferische Aspekt zur polaren 
Entsprechung des empfangenden Aspektes der Pachamama. Gleich-
wertige Namen zu Pachatata sind etwa Tatapacha oder Taytacha. 
überlagert durch die christliche Symbolik ist Tata Krus ( = Vater 
Kreuz) eine Manifestation des.männlichen Prinzips in der konkreti-
sierten Gestalt Christi. Die großen Feste in der Trockenzeit wie Santa 
Vera Cruz (am 3. Mai) und Corpus Christi (Ende Mai oder Anfang 
Juni), wie auch die anderen zahlreichen Feste zu Ehren der (männli-
chen) Heiligen, etwa von Tata San Juan, Tata Santiago oder Tata 
Agustin, stehen im besonderen Kontext lokaler Aspekte des Pacha-
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Der symbolische Dualismus bezieht sich auf alle Wesenheiten, auf 
die der Erde als auch auf die des Himmels, sowohl auf den Menschen 
wie auch auf seine Gesellschaft, auf das Tier- und Pflanzenreich, auf 
das Reich der Ahnen und Verstorbenen (z. B. heißt die Ahnfrau 
awicha und ihr männlicher Begleiter achachi). Innerhalb der sozialen 
Ordnung pflanzt sich dieses strukturelle Denken fort: es ist der 
Mann, der das Feld bestellt und mit dem Grabstock oder dem Pflug 
die Erde aufbricht, damit die Frau den Samen in die Erde bringt. Es 
sind die Männer, die arbeitsteilig Musikinstrumente spielen, und 
Frauen die dazu singen. 
Die Berge beinhalten das lebenspendende Prinzip und umschlie-
ßen als tata, apu, rrwchula, achachila, wamani oder rrwllku (d. h. 
Kondor bzw. Herr der Berge) die Kraftzentren geweihter Gipfel im 
Unterschied zu den dazugehörenden weiblichen Wirkungskräften 
der Ebenen und Täler (awicha, awila, rrwmita, t'alla). Den lokalen 
Kraftzentren sind jeweils die spezifischen Namen und Gottheiten, 
bzw. Heiligen zugeordnet. Sie werden bei bestimmten Anlässen 
angerufen, ihnen werden Musik und Tanz als Opfer dargebracht, 
zum Dank für eine gute Ernte oder mit der Bitte um ein fruchtbares 
Jahr. 
Pachamama und Pachatata verkörpern in einer Vielzahl von 
symbolischen Formen und Variationen die Grundstruktur des andi-
nen Denkens. Sie verkörpern sich in weiteren Teilaspekten an 
kleineren Orten (lugamiyoj). Bei den Chipayas spielen die Schutzgei-
ster Mallkus und Samiris eine wichtige Rolle für die Fruchtbarkeit 
von Land und Vieh. Sajama, der göttlich-männliche Berg wird mit 
Opfergaben verehrt, damit er das lebensnotwendige Wasser spende 
und das weibliche Prinzip der Felder, die Mutter Erde befruchte. 
Die geheiligten Orte (wakas) gliedern sich in die männlichen Berg-
gipfel (jurq'u) und haben ihre Entsprechungen in den weiblichen 
Wasserhöhlen (warmi jurq'u), aus denen Quellwasser hervorspringt 
(Platt 1976:22). Nach einer alten mythologischen Erzählung sollen 
die Sonnenmenschen aus der Liebe zwischen dem Berg Illampu und 
dem Titicacasee hervorgegangen sein. 
Innerhalb dieser komplementär-dualistisch aufgebauten Kosmolo-
gie lebt der Mensch in »dieser Welt« (kay pacha), intermediär 
zwischen oben und unten (aransayalurinsaya). Die vertikale Verbin-
dung zwischen dem Menschen, den Lebewesen der Gegenwart, und 
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mente gespielt werden, welche Melodien erklingen und welche 
Tänze zur Ausführnng gelangen. 
Die Sommersonnenwende (Sonnenhöchststand) fallt in den Zen-
tralanden am 21. Dezember mit dem Höhepunkt der Regenzeit und 
zugleich mit den Weihnachtsfeierlichkeiten zusammen. Die Regen-
zeit heißt in quechua paray mita, in aymara jallu pacha; sie liegt je 
nach Breitengrad etwas unterschiedlich - in der Zeit von Ende 
September/Mitte Oktober bis Ende März/Anfang April. Die Trok-
kenzeit, in quechua ruphay rnita, in aymara thaya oder awti pacha, 
erreicht ihren Höhepunkt am 21. Juni mit der andinen Wintersonnen-
wende, unmittelhar im Zusammenhang mit dem großen Fest von San 
Juan, der kältesten Nacht (am 24. Juni). Das Sonnenfest der Winter-
sonnenwende war das einstige Fest des Inka-Königs (lnti Raymi), das 
inmitten der Trockenzeit gefeiert wurde. Ihm folgte entsprechend 
bei Beginn der Regenzeit, am 22. September zur Tag- und N achtglei-
che, das Mondfest der Königin (Qoya Haymi). Die Sonnenwenden 
am 21. Juni und 21. Dezember sowie die Äquinoktien am 22. 
September und 21. März, bilden heute noch die wichtigsten Eck-
punkte der solaren und lunaren Feierlichkeiten, bzw. der ihnen 
später überlagerten Christus- und Marienfeste (Abb. 4). 
Die heutigen Fiestas müssen in Verbindung mit den historischen 
Üherlagenmgen und traditionsbezogenen Heinterpretationen be-
trachtet werden. Der alte (astronomische) Kalender der Inkas, der 
christlich-gregorianische Kalender der Liturgie und der traditionelle 
Agrarkalender haben sich teilweise ühereinandergeschichtet und in 
einzelnen Funktionen und Formen vermengt. Alte indianische Feste 
wurden den katholisch-liturgischen Feiertagen einverleibt. Dennoch 
sind viele Grundlagen weiterhin klar erkennbar. Jedes Fest ist weiter-
hin immer auch komplementär ausgerichtet, indem - neben dem 
dominanten weiblichen oder männlichen Aspekt - auch sein entspre-
chender Nebenaspekt von Bedeutung bleibt. 
Die aus hartem Bamhusholz hergestellten Panflöten ( sikus) und 
Kerbflöten (kenas) sind mit den Festen der Trockenzeit assoziiert. Sie 
werden vorwiegend während des »männlichen« trockenen Jahreszy-
klus gespielt. Dagegen erklingen die aus massivem Holz hergestellten 
Kernspaltflöten (71irtkillo-Typen) übe1wiegend in der Regenzeit. Die 
Unterscheidung zwischen »Weiblichem« und »männlichem« Jahres-
zyklus, d. h. zwischen Regen- und Trockenzeit und den ihnen zuord-
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Prinzip der Fruchtbarkeit. Die Ilolzflüten werden vor dem Spiel oft 
mit Wasser gefüllt, damit sie auf(l'iellen und gut dichten, bevor sie 
erklingen. Infolge der duistlidien Überlagerung sind die Kernspalt-
flöten eng verbtmden mit zahlreichen Marienfesten, so mit der Fiesta 
de la Concepei6n (8. Dezember) und der Fiesta de la Candelaria 
(2. Febmar). Die Instrumente verkünden Freude zur Weihnaehts-
und Neujahrszeit, zm Sommer-Sonnenwende im Höhepunkt der 
Regenzeit. Im bolivianischen Departement von Oruro erklingen zum 
Beispil'I während der H.egenzeit clwrkas-Flöten, mit denen der 
Padiamama ein Dank für die ersten guten Emtee1träge abgestattet 
wird. C/111 rkas sind Kernspaltflöten, ähnlich im P1inzip wie große 
Blockflöten in verschiedenen Grüßen, die von Männern zum Tanz 
und zum Gesang unverheirateter l\födchen gespielt werden: Mit 
hoher Falsettstimme singen die Mädchen: Takistm Paclumumunnan 
maiiarisun - Laßt uns singen und die Pachamama anflehen! 
Musik und Opferritual 
Das quechuasprachliche Wort taki bezeichnete in vorspmlischer Zeit 
wie heute noch nicht nur Gesang, sondern schließt gleicherweise das 
Tanzen und Musizieren im fonktionalen Zusammenhang der Rituale 
ein. Die Quechua-Begriffo takiy (singen), tukay (spielen) und tusuy 
(tanzen) gewichten jeweils nur einen Gesichtspunkt eines Ganzen. 
Zusammen ergänzen sie sieh gegenseitig zu einer inneren Einheit von 
strukturiertem Klang, texlicher Symbolik und körperlicher Bewe-
gung. 
Zahlreiche Feste werden vor allem zu Ehren von Aspekten der 
Erdgottheiten und ihrer Fruchtbarkeit gefeiert. Musikrituale beglei-
ten alle Produktionsabläufe der Land- und Viehwirtschaft und sind 
bei Familien- und Gemeindefesten sowie bei Heilungszeremonien 
unerläßlich. Im Zusammenhang von Feiern und Zeremonien werden 
immer Maisbier (acflw, span. chicha), alkoholische Getränke, Koka-
Blätter und Weihrauch (<„oa) als Opfer dargebracht. Tanz, Musik 
und Lieder sind ihrerseits Bestandteil einer ritualisierten Form von 
Opfergabe im Zusammenhang der ch'alla (Getränkeopfer) bzw. der 
wilauclw (Tieropfer). Jedem größeren Fest geht die Opferung eines 
oder mehrerer Schafe oder Lamas voraus. Den Tieren werden die 
287 
Halsschlagadern durchschnitten. Das in einem Gefaß aufgefangene 
Blut wird unter Anrufong der Pachamamas und Apus - hzw. der 
verschiedenen Mallkus oder Heiligen - in die vier I-limmelsrichtun-
gen und in Richtung Himmel und Erde versprengt. Damit das Fest 
gut abläuft, die bösen Kräfte ferngehalten und die guten herbei-
gerufen werden, besprengt der Ritualp1iester (nwllku, yaclwj, yatiri 
oder sukachiri) unter anderem auch die M usikinstrumcnte. Sie 
werden vor dem Spielen mit Blut und alkoholischen Gctränkrn fürs 
Fest geweiht. Bei der Markienmg von Lamas und S<:hafen (rrwrkara) 
wird oft auch dem Santfsimo und der Virgen ein Tribut in Form der 
t'inka (Besprengung) gezollt, nicht ohne zuvor die Pachamama und 
den Apu anzurufen. Dazu et-klingen zwei Musikinstrumente, im 
besonderen Kontext z.B. die (männliche) pinkillo-Flöte, gespielt von 
einem Mann, und die (weibliche) tinya-Trommel, geschlagen von 
einer Frau (Raez Retamozo l\J89:7-10). Zu jedem Fest gehören 
darüber hinaus unverwechselbare Melodien (wirsus oder tonadas) 
und huayfios (wayrius), die nur zu diesen besonderen Anlässen 
erklingen. 
Durch die traditionelle Überlieferung sind nicht nur die Art der 
Musikensembles, sondern auch die Art der Festbekleidung, die 
Tanzrequisiten und der choreographische Ablauf festgelegt. Musik, 
Ritual und Tanz sind sowohl Ausdruck der Lebensfreude als auch 
musikalisches Opfer zu Ehren der beiden göttlichen Prinzipien von 
Mutter Erde (Pachamama) und Vater Erde (Pachatata), bzw. einer 
lokalen Jungfrau Maria oder eines lokalen Heiligen. Musik erklingt 
im Zyklus des solaren und lunaren Kalenders, an den christlich 
ausgerichteten Hauptfesten und an Festen zu Ehren von (weiblichen 
und männlichen) Heiligen (santos). Das Geschehen der Rituale ist 
jeweils zu bestimmten Zeiten auf bestimmte Orte ausgerichtet, von 
denen man glaubt, daß ihnen eine besondere Kraft und Energie 
innewohnt. Die Rituale sollen aher auch den Geist und die Kraft der 
Erde beschwören und ihre Schutzkräfte günstig stimmen und er-
freuen. Man sagt, »den Achachilas und Pachamama gefallt es, unsere 
Musik zu hören« (Achachilas y la Pachamarna les agrada escuchar 
nuestra musica) (van den Berg 1989a:l77). Ihnen wird aus Dankbar-
keit geopfert. Man bittet um günstiges Wetter, gutes Wachstum und 
Gedeihen von Pflanzen und Tieren. Man bittet um das Fernhalten 
von Unglück und schlechtem Wetter, um Hilfe und Schutz, für eine 
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gute Aussaat und um eine erfolgreiche Ernte. Ein Gebet beim 
Getränkeopfer ( ch'alla) lautet zum Beispiel, wie folgt: 
Paclwmama, Santa Tierra, Virgen, recibelo y behelo, 
y envianos el sustento para nosotros, tus hijos, 
no sufrarnos el harnbre. 
Achachila de Qhapia, de Illarnpu, de Anuanuni 
recibanlo y hehan, 
protifjanos de las sequias, heladas y granizus. 
(Llanque Chana 1990:147) 
Pachamama, Geheiligte Erde, Jungfrau, empfange und trinke ihn 
(den Trank) 
und gib uns den Lebensunterhalt, damit wir, deine Kinder, 
nicht Hunger leiden. 
Achachila von Qhapfa, von Illampu und Anuanuni 
empfanget und trinkt ihn (den Trank), 
schützt uns vor Dürre, Frost und Hagel. 
Die Rituale schaffon die Verbindung zwischen Vergangenheit und 
Zukunft und garantieren den Fortbestand des Lebens und des Le-
bensunterhalts in der Wechselbeziehung von Mensch und Kräften 
der Natur: Man opfert den in Paaren auftretenden göttlichen Wirk-
kräften, die als lokale Manifestationen ( espiritos) in Erscheinung 
treten, man opfert ihnen, damit diese einem wohlgesinnt zurück-
geben. Es ist eine Art reziproke Übereinkunft: du gibst, damit dir 
gegeben wird (»Es una especie de ayni: te da, le das«; van den Berg 
1989a:l73). 
Das ira-arka-Prinzip der Panflöten-Paare 
Das reziproke Verhältnis, bei <lern jeder auf den anderen angewiesen 
ist, findet seinen schönsten Ausdruek in der Musik des andinen 
Panflötenspiels. Die traditionellen Panflöten-Ensembles werden vor-
wiegend in der einen Jahreshälfte, während der Trockenzeit, gespielt 
und unterliegen der Technik des paarweisen Zusammenspiels. Je ein 
männliches Instrument (ira) und ein weibliches Instrument (arka) 
ergänzen sich zu einem Paar (par ), das nur im wechselweisen Zusam-
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Oktave. Die in gleichen Intervallen aufeinander abgestimmten iden-
tischen Panflötenpaare sind dem andinen Prinzip entsprechend in 
ihrer horizontalen Ebene je als gleichwertige Paare (ira und arka) 
konzipiert, in ihrer vertikalen Ordnung sind sie jedoch hierarchisch 
geordnet, wobei das größte Panflötenpaar (das ira-arka Paar machu) 
bis zu 1,2 m lang ist und von den beiden ältesten und angesehensten 
Musikern geblasen wird. Das nächst kleinere, halb so lange Paar mali 
wird von den Zweitältesten gespielt, und so weiter, und das kleinste 
Paar (ch'ili) von den jüngsten und damit auch unerfahrensten 
Spielern. Die hierarchische Ordnung der Paare gliedert sich dem-
nach in das »alte«, »ehrwürdige« Paar der machu, in das »schmächti-
gere« Paar der nwli (oder nwllta), das »dritte« Paar liku, der »nächst 
mittleren Größe« tijli und das »kleine« ch'ili (Baumann 1981:158ff.; 
1990:276f.): 
Dasselbe ira-arka-Verhältnis liegt auch bei doppelreihigen Panflö-
ten vor. Die allgemeine Bezeichnung für die meist zweireihigen 
Panflöteninstrumente ist siku, antara oder lakita. Zu ihnen zählen 
verschiedene Typen, die innerhalb eines bestimmten Ensembles je 
eine unterschiedliche Anzahl von doppelreihigen Pfeifen aufWeisen. 
Die Einzelinstrumente haben in der Regel eine gedackte Reihe 
unterschiedlich langer Pfeifen, der vorne eine zweite Reihe gleich-
langer Pfeifen aufgebunden ist, die ihrerseits aber offene Pfeifenen-
den aufWeisen. Die gebräuchlichsten sikus (oder lakitas) setzen sich 
meist aus einem Paar zusammen, dessen im-Instrument sich aus 
sieben offenen und sieben geschlossenen Pfeifen zusammensetzt 
(1+7) und dessen komplementäres arka-Teil sechs gedackte und 
sechs offene Pfeifen (§+6) umfaßt8 . Die (gedackten) Melodiepfeifen 
von ira und arka ergänzen sich in der Abstimmung zu einer 
»diatonischen Spielskala« mit einem Umfang von dreizehn Tönen 
(Abb. 8). Sie werden in der Technik des Hoquetierens angeblasen 
und kommen meist in zwei unterschiedlichen Größen vor, zum 
Beispiel in einem kleineren Ensemble von zwei größeren liku-Paaren 
zusammen mit einem halb so grossen ch'ili-Paar. Die siku-Panflöten 
werden in diesem Falle von einer großen Trommel (wankara) und 
einer kleinen Trommel (wankarita) begleitet. 
Auch bei den siku-Ensembles lii/3t sich die in allem Denken 
vorhandene Struktur der komplementären Paarbildung herauslesen 
(Abb. 9). Jedes der einzelnen doppelreihigen Panflöteninstrumente, 
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Abb. 8 Bcfapiel eines doppelreihigen siku-Paares: ira (Z+7) und arka (Q+6) mit 
der entsprechenden komple11w11tiiren Aufteilung <Ü:r Ei11zeltii11e. 
Tinku - Fest der Begegnung 
Am 1.5. August und in der darauffolgenden Woche feiern die 
bolivianischen Indios in Arampampa, einem kleinen Dorf im Norden 
des Departements von Potosf, jeweils das Fest der Himmelfahrt 
Mariae, die Fiesta de Mama Asunta (Virgen de Asunci6n). Christliche 
Volksfrömmigkeit ist mit dem traditionellen Glaubenssystem der 
andinen Welt zu einem farhenprlichtigen, religiösen Kult synkreti-
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Die Indios kündigen sich auf der Höhe mit Dynamitknallern an 
und ziehen musizierend in das Dorf ein. Vorab traben die mit dem 
Lebensnotwendigsten bepackten Maulesel, angetrieben von dem 
ältesten Indio, dem tata mayor, gefolgt von den tanzenden Paaren 
und schließlich von den Panflöten spielenden l\.fännem. Von vier 
Regionen der Pampa ( aransaya) kommen die Indios mit jnlajulas-
Panflöten-Ensembles zu unterschiedlichen Zeiten in Arampampa an. 
Von vier weiteren Orten aus der näher liegenden und tiefer liegenden 
Umgebung (urinsaya) erreichen weitere vier Gruppen nacheinander 
das Dorf und führen ein siku-Ensemhle mit sichH Immer ist es das 
gleiche Ritual. Die siku-Spieler umgehen musizierend den Kirch-
Platz. Im Gegenuhrzeigersinn und von einer Ecke zur andern umtan-
zen die Musiker und die mitziehenden Frauen und Männer den Platz 
in trippelnden huayrio-Scluitten. Jede der siku-Gruppen füh1t ein 
großes Kreuz mit, die einen den Tata Markabf, die andern den Tata 
Sanq'ani bzw. Tata Killaqas, die andern einen großen Stein, auf dem 
ein Kreuz aufgezeichnet ist. Nach dem U mtanzen des Kirchplatzes 
begibt sich die einzelne Gruppe jeweils in die Kirche, wo das Kreuz 
neben die Statue der Virgen de Asunta gestellt wird. Die obere Spitze 
der großen Holzkreuze ist (als Kopf) mit einem Sombrero oder einem 
Helm geschmückt. Über dem Querbalken des Kreuzes, den ausge-
breiteten Armen, hängt ein Poncho, der bei dem einen Kreuz mit 
einem Lasso, bei dem anderen mit einer Peitsche zusammengehalten 
wird. Unverkennbar sind die männlichen Insignien für Pachatata als 
Vater der Landwirtschaft (mit Sombrero und Lasso) und Pachatata 
als der Vater der KJieger (mit tinku-Lederhclm und Peitsche) 
angedeutet (Ahh. 10). Sowohl im symbolischen wie auch im realen 
Sinne werden am Fest der Begegnung Tata Krus und Mama Asunta 
zusammengebracht. Die zugrundeliegenden PJinzipien bleiben 
Pachamama und Mallku (hzw. Apn), wenn auch zum Teil mit 
christlichen Elementen durchmischt. Man trifft sich ans allen Him-
melslichtungen kommend an einem zentralen Ort des Geschehens. 
Hier, im Zentrnm von oben und unten, im Austausch zwischen den 
ayllus, zwischen Dorf und Land, zwischen gesellschaftlicher und 
Jitueller Begegnung, schöpft sich die neue Kraft im Dank für das 
Vergangene und in der Bitte um das Kommende, wobei dies nur 
gelingen kann, wenn die polaren Kräfte aufeinandertreffen und zum 
Austausch gelangen. In dieser »Zeit außerhalb der Zeit« wird Aram-
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Abb. 10 1(1/a Marka/Ji (mit S0111hrero) rtnd 1i1ta Saru„ani mit montera (Helm). 
pampa symbolisch der Nahe! der Welt im kleinen, wie im großen 
Cuzco einst das Zentmm des tawantinsuyu war. Auch hier spiegelt 
sich das Verhundensein von allem wider: wie im großen so im kleinen 
und umgekehrt. 
Die von aransaya kommenden Indios und julajula-Spieler bege-
hen hei der Ankunft in Arampampa auf ihre eigene Weise den 
Kirchplatz. In einer sich vorwärtsschlängelnden Zickzack-Bewegung 
(link11 link11 rayku) schreiten die Musiker, einer hinter dem andern, 
auf den Platz (plasa t'alla) zu und nehmen diesen tiinzerisch in Besitz. 
Unter den Klängen des »kämpferischen Tanzes« (chukaru-baile) 
trippeln sie zur »oberen Hälfte« ( aransaya) des Platzes. Die Serpen-
tine der Tänzer geht dort in einen Kreistanz über, der im Gegenuhr-
zeigersinn beginnt. Nehen denjulajula machus tanzen Frauen ein-
her, die ihre farbigen Fahnen (wiphalas) in Achterbewegung knat-
tern lassen. Wenn sich der Kreis der hintereinander tanzenden 
Panflötenspieler geschlossen hat und die Runde mehrmals gedreht 
wurde, unternimmt der älteste ira-Panflöten-Spieler (mit der julajula 
nwchu) eine Kehrtwende und hricht aus, um so die hinter ihm 
folgenden Spieler in den Uhrzeigersinn überzuleiten. Wiedemm 
bewegt sich der Kreis mehrmals in dieser eingeschlagenen Richtung. 
Nach einer Weile kommen alle zum Stillstand, richten ihre Blicke auf 
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die Mitte des Kreise hin, wo der tata mayor steht, und spielen weiter, 
bis daß-wiederum von vorne beginnend - sich alle Panflötenspieler 
hintereinander im Tanz gegen den Uhrzeigersinn finden. Und noch 
einmal geht es weiter, doch diesmal setzt der älteste arka-Spieler 
(julajula machu) zur Kehrtwende an. Er bricht in den Kreis ein, so 
daß er nun als zweiter Anführer die Schlange wiederum ;ils Kreis in 
den Uhrzeigersinn überführt. Es folgt wie vorher ein Stillhalten mit 
Konzentration auf die Mitte hin und die Fortsetzung des Hinterein-
ander-Tanzens im Gegenuhrzeigersinn. Von da aus geht der Kreis 
erneut in die sich schlängelnde Bewegung über, die sich dann 
diagonal über den Platz auf die andere Hiilfte (nrinsaya) zuhewegt, 
wo in symmetrischer Weise das Ganze sich wiederholt (Ahb. ll). Zum 
Sehluß bewegen sich die Spieler in Schlangenbewegung zum Kirch-
turm, zum (torre mallku) hin. Vor dem Eingang der Kirche knien die 
Musiker nieder, um mit einer sanfteren Panflöten-Melodie, mit einer 
copla oder plegaria, Mama Asunta bzw. Pachamama um Vergebung 
dafür zu bitten, daß sie sich auf dem Höhepunkt des Festes auf einen 
blutigen Kampf, den tinku, einlassen müssen. Beim tinku werden die 
Gruppen der ayllus von oben mit jenen der ayllus von unten mit aller 
Heftigkeit aufeinanderprallen. 
Die Tänze wiederholen sich so über mehrere Tage. Einzelne 
Messen und Prozessionen werden abgehalten. Die Gruppen sind den 
vier Windrichtungen entsprechend in der näheren Umgebung bei 
Bekannten untergebracht (amistad). Für jede Gruppe kommt ein 
pasante, preste oder alferez für die Verpflegungskosten auf und ist 
darum besorgt, daß im Anschluß an die gelesene Messe eine 
Prozession durchgeführt wird. Die Prozession geht, nach einer ersten 
Station knrz vor der Kirche (als Zentrum der vier Richtungen), unter 
den Klängen der Panflöten, zur ersten Ecke des Platzes im Gegen-
uhrzeigersinn. An dieser wie an den drei folgenden Ecken (eskinas) 
ist ein einfacher, gelegentlich auch geschmückter Gabentisch als 
Altar ( altar) hergerichtet. Hier wird das Standbild der Maria und das 
mitgebrachte Holzkreuz jeweils bei einem kurzen Halt abgestellt. 
Der Priester spricht ein Gebet, Knallkörper krachen, und die Musik 
setzt zur Fortsetzung der Prozession wieder ein, bis die nächste Ecke 
erreicht ist. 
In der Nacht vom 18. auf den 19. August gibt es bei nächtlichen 
Feuern je ein kawildu ( cahildo ). In der Diagonale, auf der einen und 
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der anderen Hälfte des Kirchplatzes, wird Feuer gemacht. Zu Musik, 
Gesprächen, Tanz und Trinken von Maishier sind die verschiedenen 
Gruppen aus aransaya und urimaya je um ein Feuer versammelt. Es 
werden Rauch- und Trankopfer zu Ehren der Pachamama, der 
Mallkus und der Heiligen in die vier Himmels1ichtungen darge-
bracht. An der octava, d. h. am achten Tag nach Mariii Ilimmelfahrt, 
ist der erste (christliche) Höhepunkt des Festes. Es heginnt mit einer 
gemeinsamen Messe aller Gruppen und einer ansehlieBenden Pro-
zession. Diejulajula-Ensembles und die siku-Ensembles bilden die 
Prozessionsmusik. Die julajulas spielen die tonada ihres »wilden 
Tanzes«, die sikus ihren wayfiu. Im gegenseitigen ·wetteifern ver-
sucht man sich musikalisch zu überbieten. Diesmal wird das Stand-
bild der Virgen Asunta sowie jenes des San Isidro aus der Kirche 
mitgetragen. Isidor ist der Heilige der Bauern. Er ist mit einem 
Ochsengespann und Pflug dargestellt. An jedem Altar in den vier 
Ecken wird auf das Glockenzeichen hin haltgemacht, um ein Rauch-
opfer darzubringen ( q'oa). Auf den Tischen der kleinen Eckaltare mit 
geschmückten Arkaden liegen Getreide, Mais- und Bohnensamen, 
sogar ein Hälmchen. Was in christlicher Sicht einen Bezug zu den 
Erntedankgaben darstellen könnte, ist jedoch für den carnpesino eine 
Opfergabe, mit der Mamita Asunta und Tata lsidro (bzw. Pachamama 
und Tata Krus) um eine erfolgreiche Ernte gebeten werden. Auf 
symbolische Art wird das lebenspendende Paar verehrt. Es ist 
zugleich die Zeit, wo mehrere Paare ihre Hochzeit feiern. 
Der zweite (rituelle) Höhepunkt des Festes beginnt unvermittelt 
im Anschluß an die gemeinsame Prozession. Es setzt der tinku ein, 
das traditionelle Aufeinander-Losgehen der gegensätzlichen Par-
teien. Es ist ein Kampf zwischen den verschiedenen ayllus (Dorfge-
meinschaften), bzw . . myas. In der Konfrontation der Gruppen gehen 
die mit Lederhelmen und einem Brnstpanzer bewehrten Bauern 
aufeinander los, schlagen und stoßen sich mit Schlagringen und 
-handschuhen (fiuk'us), zerren und stoßen mit Händen und Füßen, 
bis daß das Blut fließt, angespornt durch die vorausgehende Musik 
des chtikam-haile, ermutigt durch alkoholische Getränke und ange-
feuert durch die kreischenden Hufe der Frauen. Die Kl1mpfe fordern 
- wo sie nicht unter Kontrolle durch Aufpasser gehalten werden - oft 
einen hohen Blutzoll, gelegentlkh gar Tote. Es wird gesagt, ein tinku 
ohne einen Toten wird ein schlechtes Jahr bringen (Baumann 
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1982:2f.). Es scheint, daß dem tinku ein altes Blutopfer zugrunde 
liegt. Neben der Idee der Initiation und Fruchtbarkeit aus der Zeit 
der Inkas festigt der tinku auch die politische Struktur und bekräftigt 
die Rechte des einen saya in bezug zum anderen nnd in bezug auf 
Land und Sippenw Tinku signalisiert die territoriale Grenzlinie, aber 
auch Kraftlinie, die sich zwischen zwei zusammengehörenden Grup-
pen herausbildet. Sie teilt und verbindet zugleich die beiden Hälften, 
sie setzt Energien frei, schafft aber auch das Gleichgewicht in der 
Wechselbeziehung. Das Wort tinku leitet sich vom Verb tinkuy ab, 
was soviel heißt wie »paaren«, »Herstellen des Gleichgewichts«, »zwei 
gleiche Hälften, die einander entgegengesetzt sind, aneinander an-
passen«, „dynamisches Zusammentreffon von männlichem und weib-
lichem P1inzip« (van Kessel 1982a:286; Randall 1982:.54). Tinku ist 
der 01i in Raum und Zeit, wo zwei entgegengesetzte Kräfte aufeinan-
dertreffen, zwei Konzepte koexistieren oder sich vermischen (Harli-
son 1989:103). Es ist der 01i und die Zeit des Überganges, an dem das 
ira- und arka-Plinzip ihre Kräfte im dynamischen Wechselspiel 
freisetzen, sei dies nun in einem verbindenden (produktiven) oder in 
einem trennenden (zerstörerischen) Sinne. Angestrebt ist allerdings 
das dynamische Gleichgewicht, das kreative Zusammenwirken 
gleichgewichtiger Gegensätze. Die Ritualisierung der dualen Form 
in allen Ebenen des Denkens und Handelns erwirkt das symmetli-
sche Zusammengehen im yanantin, in der erfahrbaren Identifizie-
rung zweier Elemente als Teile eines Ganzen (Platt 1976:27), oder 
wie die campesinos sagen: »Auch ein Wurm der Erde hat seine yana, 
und der Faden besteht ebenso aus zwei gezwirnten Fäden ... « (Müller 
1984:164). 
Symbolischer Dualismus 
Das verbindende Konzept von irn und arka haut auf einem symboli-
schem Dualismus und seiner Verdoppelung in der Quadlipartition 
auf. Alles ist auf engste mit der anthropomorphen Weitsicht der 
andinen Kulturen verknüpft. Gemäß dieser Kosmologie entwickelt 
sich alles, was wird, aus seinen zwei komplementären Gegensätzen 
und g1iindet letztlich in der Körper-Metaphmik des Indiyjduums, des 
Paares und der daraus wiederum paarweise abgeleiteten Weehselhe-
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ziehungen. Das weibliche und das männliche Element sind jeweils 
die sich gegenseitig ergänzenden Kräftepole, sie gehören zusammen 
wie der Tod und das Lehen. Alles Seiende weist beide Eigenschaften 
als Aspekte des einen Zusammengehörenden auf. Im energetischen 
Spannungsgefälle und im wechselweisen Zusammem,irken zweier 
polarer Grundkräfte definiert sich das Werden und das Sein in sei-
nem Fortbestehen. Der Anteil des einen im Verhältnis wm anderen 
verändert sich im Laufe des Daseins. »In den Anden ist fast alles als 
das Zusammenwirken seiner Gegenslltze verstanden« (Dnviols 1974), 
oder wie Bastien (1978:104) feststellt: 
Verwandschaftsysteme, zum Beispiel, unterseheiden zwisehen der 
Familiengruppe des Mannes und der der Frau; Geschwister werden in 
jüngste und älteste eingeteilt, und Gemeinden haben einen oberen 
und einen unteren Abschnitt. Ritualisten bringen jeweils jedem 
Erdschrein zwei Opfergaben dar. Ist zum Beispiel ein Schrein 
männlich, dann wird ebenso eine Gabe seinem weiblichen Geführten 
dargebracht. Die sakralen Orte werden in der Regel in Paaren verehrt, 
als jung und alt, Berg und See und Helfer und Besitzer. Jedes Ritual 
lehrt die Andenbewohner die Komplementarität zwischen kontrastie-
renden Paaren. 
Bastiens Untersuchungen beschreiben darüber hinaus, wie der 
Makrokosmos der andinen Bergketten sich symbolisch im Mikrokos-
mos des menschlichen Körpers widerspiegelt, und umgekehrt. Der 
symbolische Dualismus ist ein metaphorisches Denken, das die 
Wirklichkeit des Individuums, der Gesellschaft, der Lebenszyklen, 
des ganzen Universums auf der Grundlage zweier gegensätzlicher, 
aber dennoch zusammengehörender Kräfte interpretiert. 
Zahlreiche archäologische Funde, Gefäße und reliefartige Darstel-
lungen und Abbildungen aus vorinkaischer Zeit weisen übrigens 
diesen symbolischen Dualismus schon auf, so unter anderem Fund-
stücke der Moche- und Chavfn-Kultur. Paarweise Panflöten aus Ke-
ramik wurden von Archäologen auch in Nazca gefunden. Die Wahr-
scheinlichkeit, daß sie nach dem hoquetierenden Prinzip von ira/arka 
geblasen wurden, ergibt sich auch aus der Tatsache, daß auf Keramik-
gefäßen und Abbildungen die Panflöten immer paarweise dargestellt 
sind, oft sind zudem das ira- und arka-Instrument mit einer Schnur 
verbunden. Die Praxis, zwei zusammengehörende Instrumente mit 
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Ahh. 12 Fest <i«r Totrngdster. lrn Z:mtmm zwei Musiker rnit je ei11em siku-
Instn11w11t (ira mit 7_, arka mit (j_ge<h1ckten Pfeifen). Mochica 0-800. Nach 
Kutscher (1950:31). 
einer Schnur zu verbinden, scheint noch bis in jüngste Zeit üblich 
gewesen zu sein (Vargas 1928:8; Valencia Chacon 1989:33, 3.5). Die 
im folgenden ausgewählten Abbildungen (Abb. 12-1.5) sollen zeigen, 
wie im Bereich des andinen Panflötenspiels das ira/arka-Prinzip mit 
größter Wahrscheinlichkeit überall verbreitet war und allem 
Anschein nach älter ist als die Inka-Tradition. 
In Iluayfiopasto Grande, im heutigen bolivianischen Departement 
von Oruro, spielen die Indios in der Trockenzeit die sikuris-Panflö-
ten. Es sind doppelreihige Panflöten mit je 17 geschlossenen und 17 
offenen Pfeifen (17+17). Obwohl das männliche und weibliche 
Instrument gleich gebaut sind, werden sie dennoch als ira und arka 
bezeichnet und in der Hoquetus-Technik gespielt. Die Musiker 
pflegen die Instrumente nach dem Spiel auf dem Boden in der Form 
Ahb. 13 M11siker mit l'a11fliitrn-Paar (ira §; arka ![! u11d 'Iimtrompete (pututu). 
Nach Kutscher ( 1950:30 ). 
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Abb. 14 Kernmikgefiiß mit zwei PanfWtenspielem (a rka: §.und ira: 7), Moche-
Kultur, Norcl-Pem, 400-600 n. Chr. , (Detail), Staatliche Museen w Berli.11, 
Preußischer Kulturbesitz, Museum fiir Völkerkunde, Abtlg. Altamerikanische 
Archiiologie, VA 17 625 (Foto: Dietrich Graf). 
Abb. 15 Zwei Panjlötenspieler. Reliefdarstell1111g auf einem Keramikgefäß 
(Detail), Moche-Kultur, Norcl-Pem , 400-600 n. Chr. , Staatliche Museen zu. 
Berlin, Preußischer K1.1lt11.rbesitz, M11seum fiir Völkerkunde, Abtlg. 
Altamerikanische Archäologie, VA 17 881 (Foto: Waltraut Schneider-Schütz). 
Vgl. auch d 'Ha1·court (1925:1,98). 
306 
Abh. 16 Sikuti-Pmiflöten-Ensemble in der Fonn eines Körpers, ausgelegt von 
den. Indios tws Cant6n Sepulturas, Provinz Cercado de Huayiiopasto Grande, 
Departement von Omro: 13 sikutis (je 17+17), d. h. 10 liku- und 3 tarka-
lnstmmente, dazu 1 Kuhhorn (pututu) und 7 Trommelschlegel (wajtanas) der 
dazugehörenden 7 großen Ji·ommeln (wankaras). 
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eines Menschen auszulegen. Die Bedeutung der Paare als Verkörpe-
rung des einzelnen in bezug zum ganzen Körper des Ensembles, 
veranschaulicht auf präzise Weise, wie die Summe der Teile immer 
auch mit dem Ganzen der Wirklichkeit zusammenhängt (Abb. 16). 
Die Körper-Metaphorik der sikuri-lnstrumente macht deutlich, 
wie alles als Ausdruck von zusammengehörenden Hälften verstanden 
werden kann. Das Oben des Kopfes und das Unten des Geschlechts, 
- sie umschließen das Zentrum des Herzens (sonqo), die Mitte des 
Seins. Das Herz, als Sitz des Lebens und des Blutes, ist umschlossen 
von den zwei mal zwei sikuri-Paaren, die (1) in vertikaler Trennung 
den männlichen Himmel als Gewölbe von oben, und die weibliche 
Erde als Gewölbe von unten einschließen, und (2.) in horizontaler 
Trennung, die zwei Hälften von (männlicher) rechter Seite und von 
(weiblicher) linker Seite markieren. Zugleich symbolisiert die Zahl 
Vier die Windrichtungen. In Analogie zum alten Inka-Reich der vier 
Richtungen stellt sich die metaphorische Einheit dar, die hier das 
Herz als Zentrum meint, wie im alten tawantinsuyu das Cuzco von 
einst, »den Nabel der Welt«. Die rechte Seite der sikuri-Körperdar-
stellung wird zusätzlich markiert durch die das himmlische Licht 
symbolisierende blaue Farbe der Trommelschlägel im Unterschied 
zu der dunklen, roten Farbe der linken Seite (Erde). Der quer 
gelegte Trommelschlegel symbolisiert wohl die (weiblichen) Brüste 
und steht in Opposition zum (männlichen) Geschlecht des pututu-
Homs. Auch in diesem Sinne kann das Ganze als (»gepaarter«) 
Mensch verstanden werden, der im übertragenen Sinne das göttliche 
Prinzip Wiraqocha meint, so wie es sich in seinem (androgynen) 
Urzustand als Doppelaspekt von ira und arka repräsentiert. 
Nach Rodolfo Kusch (1986:34) ist Wiraqocha jenes Erstprinzip, 
das selbstzeugend die Schöpfung in Gang setzt. Mit Bezug auf den 
von Pachacuti Yamqui Santa Cruz mitgeteilten Hymnus interpretiert 
Kusch das Schöpfungsprinzip Wiraqocha als heiligen Quell, der aus 
dem Berge sprießt ( willka ulka apu). Kusch deutet den zusammenge-
setzten Begriff urquraqa, mit dem Yamqui das Schöpfungsprinzip 
paraphrasiert, als urqu raqa oder ullu raqa, als Phallus-Vulva, in 
analoger Weise wie es etwa im »linga-yoni«-Prinzip des Tantrismus 
zum Ausdruck gebracht ist. Jorge Miranda-Luizaga (1985:198, 210) 
deutet Wiraqocha (bzw. Pachakamaq) in symbolischer Nähe zum 
chinesischen Yin und Yang als eine innige Verbindung zweier polarer 
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* Abb. 17 Duales Wiraqocha-Symhol (Oval und Kreuz): Unanchan (von 
unanchay: bestimmen, vorsehen, die Wahrheit voraussagen, prophetisch 
verkünden). Nach Santacruz Pachacuti YaTIUJUi (um 1613).12 
Urkräfte bzw. als »das einzige Licht mit dem Kraftimpuls der 
Zweiheit«11. Zeichnerisch wurde Wiraqocha bzw. Pachakamaq von 
Santacrnz Pachacuti Yamqui durch das unanchan-Symbol wiederge-
geben (Abb. 17), durch ein kosmisch-ovales Ei mit aufgesetztem 
Sternenkreuz. 
Das duale Prinzip fand in anderer Ausformung eine Entsprechung 
in der Ruinenstadt von Machu Picchu, wo der Mallku als »Kondor 
und Herr der Berge« gleichsam das geöffnete Ei der Pachamama 
befrnchtet (Abb. 18). 
Abb. 18 Mallku/Pachamama: sakraler Opferstein in Machu Picchu. 
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überblickt man die gesichtete Grundlage des symbolischen Dua-
lismus als Struktur des »andinen« Denkens, so lassen sich das ira- und 
das arka-Prinzip in bezug auf die Fiesta de Mama Asunta in allen 
Ebenen der Wirklichkeit modellhaft mit folgenden Konnotationen 
zusammenfassen: 
ira- Prinzip (das Bestimmende) 
- rechte Seite, vorne 
- Sonne (inti), Trockenzeit, 
- Osten, Licht, Tag, 
- Berge, kalte Region 
(chirirana), oben 
- ( aransaya), Land des 
Mannes Oatun ayllu), 
- Gegenuhrzeigersinn 
- Geburt der Sonne, politische 
Macht, AufWärts-
bewegung, Wachsen, 
- Organisation, Reinigung, 
- Pflügen 
- beginnen, dominant, führen, 
- größer, männlich 
- qhari, Pachatata, Tata Krus, 
- Santisimu, Achachi 
- Kondor, rnallku, torre rnallku, 
- Mais, Bambus, Panflöte 
(siku), Spaltflöte (kena) 
- Kreistanz, der nach außen 
öffnet 
arka-Prinzip (das Folgende) 
- linke Seite, hinten 
- Mond (killa), Regenzeit, 
- Westen, Dunkelheit, Nacht, 
- Ebene, Täler, gemäßigte 
Region (patarana), unten 
- (urinsaya), Land der 
Frau ( rrwsi ayllu), 
- Uhrzeigersinn 
- Tod der Sonne, religiöse 
Macht, Abwärts-
bewegung, Sterben, 
- Produktion, Bepflanzen, 
- Säen 
- folgen, subdominant, enden, 
- kleiner, weiblich 
- warmi, Pachamama, Wirjin, 
- Santisima, Awicha 
- Puma, plasa t'alla 
- Kartoffel, Holz, Kernspalt-
flöte (pinkillo, tarka) 
- Kreistanz, der nach 
innen öffnet 
Über dies hinaus sind alle Aspekte der Komplementarität in ihrer 
Wechselwirkung zu interpretieren. Sie beziehen sich sowohl auf 
Raum und Zeit, wie auch auf die hierarchische Ordnung des gesam-
ten Kosmos, auf die Natur und den Menschen und auf dessen 
Gesellschaft. Im allgemeinen befaßt sich das männliche Prinzip mit 
der Organisation, das weibliche mit der Produktion. Aber nur wo 
beide Elemente interagieren, sich im wechselweisen Zusammenspiel 
ausbalancieren, ist eine ständige Reproduktion durch Raum und Zeit 
310 
hindurch gewährleistet. Im Zyklus des Jahres, im Kreislauf des 
Lebens, im Traditionsablauf, im Ritual und in der Musik, sowohl im 
kleinen wie im großen, wiederholt sich fortwährend die Kreation als 
Raum-Zeit-Gefüge: als Zusammentreffen (tinku) von ira und arka. 
Diese duale Form zeigt Santacruz Pachacuti Yamqui um 1613 in 
seiner kosmologischen Sicht der inkaischen Weltauffassung. Aus 
seiner Zeichnung, mit der er den Innenraum des Sonnentempels von 
Cuzco, Qorikancha, abbildet, läßt sich die duale Grundstruktur her-
auslesen (Abb. 19). Nach den Berichten der Chronisten soll eine 
riesige goldene und ovale »Sonne« an der äußersten Westecke des 
Tempels gestanden haben, geschmückt mit Smaragden und Edelstei-
nen. An der Decke des Tempels symbolisierten funkelnde Kristalle 
das Firmament mit seinen wichtigsten Sternen. In der ovalen Sonne 
spiegelte sich am Morgen die aufgehende Sonne und in der Nacht das 
helle Licht des Mondes. 
hanan pacha 
»Welt oben« 
ukhu pacha 
»Welt unten« 
ira 
tinku 
(dynamisches 
Gleichgewicht) 
arka 
Abb. 19 Kli.mwlogischer Aujbau des Tempels von Coricancha ( Cuzco) nach 
Santacruz Pachacuti Yamqui (um 1613). Vgl. Urton 1981203. 
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Die Darstellung repräsentiert das komplementäre Eins-Sein im 
großen goldenen Oval des dynamischen Gleichgewichts von Wira-
qhocha. Wiraqhocha umfaßt die Gesamtheit aller komplementären 
Gegensätze und die Vereinigung aller zeitlichen und räumlichen 
Polaritäten. Wiraqocha repräsentiert das absolute dynamische 
Gleichgewicht zwischen oben und unten, rechts und links, zwischen 
außen und innen, männlich und weiblich, zwischen Licht und 
Dunkel, Zeit und Raum, Geist und Materie. Aus der Totalität dieses 
dynamischen Urprinzipes (tinku) emaniert alles, und alles spaltet sich 
auf (pallqa) in seine duale Form von männlichem im-Prinzip und 
weiblichemarka-Prinzip (vgl. Earls und Silverblatt 1976:.312). Ira und 
arka sind Teile eines Systems, das nicht erfaßt werden kann, wenn 
man nur seine Einzelteile beschreibt.13 In der Wechselwirkung der 
beiden Kräftepole entsteht das Neue auf der nächst niederen 
Ordnung und verstärkt zugleich den Doppelaspekt der Wirklichkeit 
in seiner höheren Ordnung (Abb. 20). 
Wiraqocha bringt als ersten himmlischen Doppelaspekt Sonne und 
Mond hervor: die antropomorphen Groß-Großeltern (bis-abuelos) 
der Menschheit. Sie zeugen in ihrer Wechselwirkung auf nächst 
niederer Ordnung ihre beiden Kinder, das Geschwisterpaar als 
Morgen- und Abendstern, bzw. die Großeltern (abuelos) der 
Menschheit. Zusammen mit den aus ihnen wiederum hervorsprie-
ßenden Sternen beschreiben sie metaphorisch die »Welt oben«, die 
sich von der »Welt unten« abhebt und symbolisch geschieden bleibt 
durch die sowohl trennende als auch verbindende Schlange amaru. 
Sie ist der Zwischenbereich der Fulguration, die den Himmel mit der 
Erde in Berührung setzt und die mittels Regen- und Himmelsbogen, 
Frost und Nebel, Blitz und Hagel, den kreativen Austausch der 
gegensätzlichen Energien schafft. 
Auf der »Welt unten« sind Erde (kamaq pacha) und Wasser (mama 
qocha) als polare Urelemente voneinander geschieden. Die Erde als 
Ganzes unterteilt sich wiederum in ihre Doppelaspekte der männli-
chen Berge (kamaq pacha) und der weiblichen Ebenen (pacha 
mama), wie sich auch die Wasser als Gesamtheit in die weiblichen 
Elemente des Meeres und der Seen (qocha) und die männlichen 
Flüsse ( mayu) unterteilen. 
Die Welt des Menschen ist im Schnittpunkt von alledem, von oben 
und unten, zwischen Himmel und Erde, zwischen links und rechts, 
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ist alles und eins, ein Produkt aus Zeit und Raum, er ist der 
Mikrokosmos, der sich im Makroskosmos spiegelt, er ist der Teil und 
das Ganze zugleich. Er ist im und er ist arka und als metaphorisches 
Ganzes ist er mehr als nur die Summe seiner Teile, denn alles, was ist, 
ist Wiraqocha, und Wiraqocha ist Mann und Frau ... 
Anmerkungen 
1 Auf Grund von mythischen Erzählungen werden Wiraqocha und Pachaka-
maq in anderen Interpretationen als komplementäres Schöpferpaar verstan-
den, aus deren geschlechtlicher Vereinigung Pachamama als Tochter hervor-
gegangen sei (vgl. Rocha 1990:73). Wira-qocha bezeichnet im allgemeinen 
Sinn jedoch »das oberste Schöpfungsprinzip«, das nach einigen Autoren 
zusammengesetzt ist aus pachakamaq, dem ersten Schöpfungsgrund (»das 
den Kosmos regierende Prinzip«) und pachayachachiq, dem zweiten Schöp-
fungsgrund (»das den Kosmos instruierende Prinzip«). Der um den Infinitiv 
kamay (befehlen, gebieten, regieren) bzw. yachay (wissen, erkennen, lernen) 
erweiterte Begriff pacha könnte in diesem Zusammenhang die männlich-
weiblichen Erstaspekte der impliziten Ordnung einer alldurchdringenden 
Schöpfungsenergie bedeuten, die jenseits von Zeit und Raum angesiedelt 
wäre. 
2 Die Dreiteilung in Himmel (hanan pacha), Erde (kay pacha), Hölle (ukhu 
pacha) reflektiert nach lzko (1985:74) und Rocha (1990:106) bereits das 
christliche Weltbild. Es scheint, daß die ältere Zweiteilung von pacha de 
arriba und pacha de abajo die Grundlage der vorspanischen Kosmosvision 
dargestellt hat. Im Spannungsgefälle der beiden gnmdsätzlich voneinander 
unterscheidbaren Gegensätze konstituierte sich in impliziter Ordnung die 
Wirklichkeit des Menschen. In der christlichen Deutung wurde aus der 
»Welt unten« die Unterwelt (ukhu pacha), wo die zu (christlichen) Teufeln 
degradierten Gottheiten des Erdinneren (supaykunas) angesiedelt wurden. 
Der andinen Vorstellung nach können alle »Gottheiten« und „Geister« 
sowohl gute als auch schlechte Eigenschaften verkörpern. Entscheidend ist 
die Balance der jeweiligen Doppeleigenschaften. Wohl wegen des stark 
verwurzelten Glaubens an Pachamama und der daraus resultierten synkreti-
stischen Nähe zum Marienkult, konnte sich das Konzept Pachamama in 
christlicher Sicht halten. Wegen der engen Verknüpfung von Maria-Pacha-
mama wurde es den Priestern selber unmöglich gemacht, die Erdgottheit 
dem Bereich der "Hölle« zuzuweisen. Die seltsame Ambivalenz, ob Pacha-
mama nun der ukhu pacha oder der kay pacha zuzuordnen sei, bleibt 
deswegen bei vielen Autoren bestehen und oft gar ungeklärt. 
3 Vgl. Platt 1976:23; Llanque Chana 1990:88-90; Thola 1992. 
4 Vgl. Platt 1976:Fig. 16, 17; vgl. Ansi6n 1987:143. 
5 Das Aymara-Wort ira oder irpa heißt »Führer« oder »jener, der führt«. 
Andere gleichwertige Namen für dasselbe männliche Prinzip sind sanja oder 
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guia, synonym für primero, bzw. in Quechua pusaq (= pusaj, vom Verb 
pusay: führen.) Arka leitet sich wohl aus dem Aymara-Wort arkana ab, und 
bezeichnet »folgen«, »detjenige, der folgt«, im Spanischen trasguia oder 
segundo, in Quechua auch qhatiq (= qhatij, vom Verb qhatiy: folgen, 
jemandem nachgehen). Ira ist immer jenes Instrument, das beginnt. In den 
quechuasprachigen Gebieten ist es in der Regel jener Teil des Panflötenpaa-
res, der eine Pfeife mehr aufweist (Baumann 1982:6ff.). In dem Aymara-
Gebiet scheint es öfter gerade umgekehrt zu sein (vgl. Valencia Chacon 
1989:37f.). Methodisch gesehen standen die empirischen Beobachtungen 
und Befragungen zu der Panflötentechnik am Beginn meiner Untersuchun-
gen. Sie begannen gleichsam im Mikrokosmos und weiteten sich in der 
Fragestellung auf den kosmologischen Zusammenhang aus (vgl. Baumann 
1990). In der vorliegenden Darstellung wurde bewußt der Weg vom Allge-
meinen zum Besonderen und wieder zuriick zum Allgemeinen gewählt. Das 
Vorgehen weist sinngemäß eine deduktiv-analytische und eine induktiv-
synthetische Komponente auf: Implizit ist die duale Form im Wiraqocha-
Begriff vorgegeben, explizit manifestiert sich die abgeleitete ira-arka-Struk-
tur als Vielfalt der Formenbildung und damit auch der unterschiedlichen 
Benennungen und Manifestationen. Über das bloße Identifizieren von 
Polaritäten hinaus wird das Weiterdenken in diesen Kategorien selber zum 
Gegenstand der Reflexion. 
6 Tinku bezeichnet das kraftvolle Zusammentreffen von zwei gegensätzlichen, 
aber doch miteinander verbundenen Parteien oder Partnern. Es beinhaltet 
sowohl die kampfsportartigen Karnevalspiele der rituellen Geißelung mit 
Peitschen (wajta tinku) oder Schleudern (waraq'a tinku), als auch die 
(geschlechtliche) Vereinigung zweier Partner, Tiere oder Sachen, z. B. von 
Lamas oder Flüssen (llama tinku, mayu tinku; Baumann 1982:3f.). Weitere 
Prinzipien der Interaktion sind ayni, mita, pallqa und amaru (vgl. Earls und 
Silverblatt 1976:321). 
7 Auf die unterschiedlich großen Besetzungen der Ensembles und die vonein-
ander gering abweichenden lokalen Bezeichnungen hierarchisch geordneter 
Paare wird weiter nicht eingegangen. Im wesentlichen wird hier nur das 
überregionale Prinzip erläutert, das aber immer durch seine lokalen Varian-
ten und Dialekte hinsichtlich der Melodie, Abstimmung der Pfeifen und der 
Terminologie gekennzeichnet bleibt (vgl. Baumann 1981, 1982, 1990). Das 
paarweise Prinzip von ira und arka ist übrigens in allen traditionellen Panflö-
ten-Ensembles vorhanden (Baumann 1992). 
8 Ira wird in quechua oft mit dem Begriff fiaupaj (vorne; detjenige, der voraus-
geht) gekennzeichnet und arka mit dem Begriff qhepaj (hinten; detjenige, 
der nachgeht). Die gedackte, d. h. unten geschlossene Pfeifenreihe in 
floßförmiger Anordnung, wird im folgenden jeweils mit Unterstreichung der 
entsprechenden Zahl charakterisiert, die offene, gleichzahlige zweite Reihe 
von offenen Pfeifen mit der entsprechenden Zahl ohne Unterstreichung, z.B. 
ira: (1+7). Auf die akustische Bedeutung der »sympathetisch« mitklingenden 
offenen Pfeife wird hier nicht eingegangen. Zur näheren Erläuterung vgl. 
Baumann (1985). 
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9 Die Angaben beziehen sich auf die Feldforschungsdokumentation während 
der Fiesta vom 1.5.-23.81978 in Arampampa. Die j11Zc911las-Ensembles kamen 
aus Obejerfa, Pararani und Sarkuri (30, 26, 24 Musiker), die sikus-Ensembles 
aus Asanquiri, La Fragua, Mollevillque und Charka-Markahfffaconi-Caine 
( 6, 6, 6, 12 Panflötenspieler und mit je einem wankara- und einem wankarita-
Spieler). Die vierte j11laj11las-Gruppe kam zu friih in Arampampa an, zog dann 
aber wieder weg, nachdem sie glaubte, es kämen keine anderen Grnppen 
zum tinku. 
10 Cereceda 1978; Platt 1976:18; van den Berg 1989a:l0lff. 
11 Er übersetzt pachakamaq aus folgenden bedeutungstragenden Aymara-
Silben: »Pa(ya) =zwei, Cha(cha) =Kraft, Qha(na) =Licht, Ma(ya) =eins, 
einzig« Miranda-Luizaga (198.5:210). 
12 Vgl. Harrison (1989:80, 83); Kusch (1986:34); Miranda-Luizaga (198.5:168). 
13 Die Terminologie von ira (das Prinzip, das anführt) und arka (das Prinzip, das 
folgt) wird hier bewußt weitergeführt, um von den einseitig konnotierten 
Begriffen »männlich«, »Weiblich« wegzukommen. Man vgl. dazu auch Mi-
randa-Luizaga (198.5:104f.), der allerdings bezogen auf die »Geomantie der 
Anden« von dem arka-kamachita (»bestimmendes« Prinzip) und dem ira-
kamachita (»folgendes« Prinzip) spricht; Miranda-Luizaga veiwendet die 
Aymara-Begriffe ira und arka wohl fälschlicheiweise im umgekehrten Sinn. 
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